A Disclosed Eden : Unsettling the Chinese Religious Beliefs in Immortality by 森 由利亜
森　由利亜
開かれたエデンー中国神仙信仰を考えるための補助線（１）
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　　　　　　　　　　　　　Ｉ　はじめに
　仙人あるいは神仙とは、永遠の生命をもつ不死の存在として古来中国で
信仰されてきた神格の一種である。永遠の生命への願望そのものは人類の
普遍的なテーマというべきものだが、中国においては、不死は人が修行に
よって学ぶことのできるものと観念されるようになり、長い歴史の中で神
仙になるための多種多様で具体的な仙術が生み出されたことから、ユニー
クな伝統を形成した。ただ、ユニークさを強調することが習慣化する反
面、研究者の間では不死というテーマ自体のもつ普遍性を顧慮しないま
ま、中国の神仙信仰を語る傾向のあることも否定できないかに感じられ
る。そこで、この随筆では「エデン」という聖書の中に登場する楽園の名
を敢えてタイトルに据えることで、不死のもつ普遍性を意識しながら仙人
信仰を語ることを試みる。神仙信仰の具体的な事例としては、呂洞賓とい
う近世期の中国でよく知られた仙人と、全真教という神仙道を実践する宗
教伝統との関係を中心に述べることになる。
　ただし、聖書の中の不死もしくはエデンという観念と、神仙信仰におけ
る不死とを結びつけることは、あくまでも中国の信仰を考える着想を得る
ための活性剤、もしくはあとから消しゴムで消すことのできる補助線とし
て試みるに過ぎない。かつて全真教研究では窪徳忠氏が『中国の宗教改
革』（法蔵館、１９６７）を著して、全真教の登場をキリスト教の宗教改革に
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なぞらえた。また、余英時氏もその著『中国近世の宗教倫理と商人精神』
（森紀子訳、平凡社１９９１）の中で、ウェーバーが浮き彫りにした「世俗内
的禁欲」が中国の宗教にも見られることを強調する際、全真教を重要な事
例として紹介している。しかし、少なくともこの文章の中で筆者はそのよ
うな類比を意図しない。異なる歴史過程にあるものを即興的に対置する際
に生じる思いつきを書き記すという程度の遊びを行うだけである。そこか
ら何か有効なアイディアが出てくれば、余程の幸運といわねばならない。
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　近世における呂洞賓の人気
　以下では全真教という中国近世の神仙道と呂洞賓という仙人の関係を軸
に、不死の世界についてのお話をしていこうと思う。近世とは、ここでは
宋代から清朝末期に近い時代、１０世紀中葉から１９世紀までを漠然と指し
て言う。
　呂洞賓（名は巌、号を純陽という）は、中国近世の有名な仙人で、全真
教においては五祖七真という時の五祖の一人に祀られる祖師の一人であ
る。五祖とは、１２世紀、金王朝が支配する華北（華南には南宋があった）
で全真教を開いた王重陽（１１１３－１１７０）と、彼とその弟子たちが信奉する
三人の仙人、すなわち鍾離権・呂洞賓・劉海竣、それに東華帝君を加えた
五者をいう。七真とは、王重陽が出身地の映西から山東半島に出てきた際
に出会った七人の弟子達をいい、全真教発展の礎を築いた人々である。こ
の中で、実際の全真の修行者は、王重陽とその弟子の七真であり、他の者
は仙人、東華帝君は仙人というよりははじめから天に属する神である。こ
れらの諸神格は全真教徒にとっての信仰の対象であるが、全真の修行者と
いうわけではない。また、彼らはいずれも本来全真の独占物ではなく、特
に鍾離権・呂洞賓・劉海竣は、王重陽が生きていた時代に人々の信仰を集
めた、世間で最も有名な仙人たちであり、就中呂洞賓の人気は高かった。
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以下は、もっぱら呂洞賓に注目してゆくが、まず確認しておかねばならな
い大事なことは、全真教で信奉する仙人たち、とりわけ呂洞賓は、全真教
が成立する当時においては、すでに全真教の外部にある一般社会におい
て、士大夫から庶民にまで渉る広い階層の人々が信仰し、出会うことを憧
れた、スーパースター的な存在であったという事実である。呂洞賓自身
は、唐末あるいは五代の人であるなどと言われることが多いが、果たして
実在したかどうか、確かな事は何もわからない。ただ北宋・南宋期（華北
は金王朝）になると、士大夫たちの筆記随筆の中でしばしば言及されるよ
うになるのである。そうした筆記随筆に含まれる呂洞賓関連記事の中で士
大夫たちが特に関心を示すのは、呂洞賓が詩仙であって、いろいろな場所
に沢山の詩を残しているということである。もうひとつこれらの記事の語
り口における特徴として、呂洞賓と接近遭遇していながら、それが仙人で
あることに気づかず、みすみすすれちがって後から気づいて悔やむという
話が多いという点が指摘できる（２）。
　不死の世界の俗世への浸透一開かれたエデン
　こうした説話の世界に触れて感じるのは、近世期の中国においては、不
死はもはや遠く隔てられた世界ではなくて、世俗の中に深く浸透してい
る、より身近なものであったということである。これに対して、初期の神
仙信仰においては不死の世界はこれほど世俗に浸透したものとしては描か
れていなかった。最初期の記録に現れる仙人たちの住む仙界はむしろ世間
とは空間的に遠く隔絶した場所に想定されていたようである。しかし、そ
のような空間的な隔絶は、時代を追うに従って次第に埋められてゆく。
秦・漢帝国による天下の一大統一が成し遂げられるなか、中国における不
死の世界の隔絶性は早くも積極的な切り崩しにあっていた。始皇帝や漢武
帝といった帝王たちは自らの天子としての権威を正当化する封禅の儀礼を
行うにあたり、宮廷に出入りする方士たちの言をいれて神仙世界へのアプ
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ローチを試み、その不死の力を持ち込むことを試みていたのである。不死
を獲得する試みは失敗におわったとはいえ、不死を「こちら側」に持ち込
むことができるという発想が政治の中で追求されたことの意味は大きい。
それは方法的に達成可能な目標として仙人を想定する風潮を促したと考え
られる。
　すでに司馬遷（紀元前１４５頃－８６頃）による『史記』留公世家には、前
漢創業の功臣張良（紀元前１６８年没）が、世俗を棄てて赤松子のような仙
人の仲間入りをしたいと願って導引や辞穀といった基本的な仙術を行って
いたことが記される。また、これもよく知られているように、紀元後１００
年頃の王充『論衡』「道虚」篇のなかで、修行によって仙人になることが
できるという当時の通念が批判されており、人々はその頃さまざまな仙術
によって不死を目指すことを試みていたことが知られる。道教学の大淵忍
爾氏は、この変化を「在るもの」としての神仙から、「成るもの」として
の神仙への変化として考察している（３）。
　やがて、４世紀束晋の葛洪が「抱朴子」を著し、そのなかで神仙の実在
を執拗に強調し、同時に不死をもたらす合成金属である金丹を頂点とする
種々の仙方を紹介し、また彼が師事した仙道の先師や仙経に関する記録を
残した。ここに至って、しかるべき素質と先生にめぐまれれば、不死とは
学びによって得られるものであることが強く主張されるようになる。な
お、よき師を得るということは成仙にとってはおよそ全てに優先する事項
であり、仙人の世界に自分を正しく導いてくれる人的なっながりは、かけ
がえのないものであった。中世の貴族的な人脈の中には、不死につながる
人脈も混入しているのである。
　やがて宋代に至り、科挙によって政治参加の道がより広い階層の人々に
開かれ、商人に代表される中間的な階層が生まれ、木版印刷の普及によっ
てより広範な知識人社会が形成されるようになると、中世的な人脈社会は
もっと流動的な状況へと開かれてゆく。社会の流動化は、神仙信仰の変化
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とも連動しているようである。すなわち、呂洞賓のような仙人が登場し
て、士大夫を中心とする様々な階級の人々が同じように彼を目撃し、彼と
接触をもち得ると期待するような事態が全国規模で進行してゆく。中世に
おいては排他的・秘儀的であった師弟の結びつきが、より多様で一般的な
様相を帯びるようになってゆく。
　このように、中国世界においては、古来空間的に隔てられてきた俗世間
と不死の境界はゆらぎ、接近してゆくのであるが、これをキリスト教的な
世界における不死の位置づけと対置すると興味深い対照が得られるかに見
える。キリスト教的世界では、人間は（智慧の樹の実を食べたあと）次は
生命の樹の実を食べるのではないかと懸念した彼らの神によってエデンの
楽園から追放され、長くてつらい、罪と死に見舞われた苦難の歴史の中に
放り出される。結局、人間たちが永遠の生命を享受することができるの
は、この世の終わりに死者の復活と最後の審判が行われ、キリストによっ
て罪を蹟われた信徒たちがその罪を許された後のこととされる。このよう
に、聖書の世界における不死の獲得は、あくまでもすべての歴史が閉じた
後に起こることである。ところが、中国では人々は自ら修行することに
よって同じ時間のなかで不死の力を獲得することが期待される。そして、
不死となった人々の行状が仙伝という文学として伝記化され、出版される
のである。
　中国の神仙信仰とキリスト教の信仰世界とは、ともに永遠の生命を享受
することを究極の理想とする点ではそれはどの違いはないように見える。
キリスト敦における不死は、神仙信仰におけるような肉体の不死とは次元
が異なるのではないか、という疑問が挙がるかもしれないが、この点につ
いていえば、例えばカトリック教会の「使徒信条」が「罪のゆるし、肉身
のよみがえり、終わりなき命を信じ奉るよ（カトリック中央協議会編『カ
トリック要理（改訂版）』１９７２、サンパウロｐ．１２１）として結ばれるように、
そこでは肉身における不死も表明されていることが想起される。そもそも
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神仙信仰における肉体の不死からして、現世の肉体がそのまま不死になる
とは考えられておらず、むしろそれは肉体的な要素を精神的な要素へと還
元していった後に獲得される、浄化された霊的な身体と考えられている点
にも留意が必要である。このように考えると、むしろ神仙信仰とカトリッ
ク教会の間で大きく異なるのは、不死をどのように管理するか、どのよう
にしてそれを世俗から遠ざけるのかという制度的側面ではないのかーそ
んな風に想像してみたくなるのである。キリスト教の伝統において、「こ
の世の終わり」を想定することで世俗から不死を決定的に隔てている事態
を見ると、中国ではより融通無碍に修行者が不死にアクセスする機会を享
受しているかに感じられる。それは、中国における人と不死との間に介在
する管理体制の弱さのように見えもすれば、同時に、不死へのアクセスが
修行者の側の自発性に委ねられるような構造が用意されているかにも見え
るのである。
　やや観点を変えれば、これは神話的な次元における不死の位置づけだけ
でなく、教会という実体的な社会組織による不死の管理力の強さにも引き
当てて考えることができるかもしれない。中国でも、不死へのアクセス権
を制限するような教会的な組織は発達した。たとえば道教は、少なくとも
そうした制限的機能の一部を担う伝統といえるだろう。道教は神仙信仰を
基礎としつつ、更にその上に教理や組織の編み目をかけることで、神仙を
目指す人々を秩序化・階層化し、人が不死にアクセスする方法や資格に一
定の制限を加える傾向をもつ。しかし、教会的組織による一元的な語りに
よって超自然的な諸存在を代表・統合もしくは否定・抑圧したりするよう
な欲求の度合いは、おそらくキリスト教会に比べれば、道教の場合かなり
低いのではないかと想像する。中国においては、不死を特定の教会的な勢
力が独占的に支配するということはまず不可能であり、人々は組織的な道
教とあえて関係をもたなくとも神仙世界に入ることができてしまう。つま
り、道教では不死の世界を囲い込めないのである。中国のエデンは究極的
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には開放系をなしているといえる（４）。
　木版印刷が発達して、不死の秘密に関する知識が一般の人々の間にもも
たらされる時代になると、世俗の人々による不死へのアクセスの試みはさ
らに激しさを増す。注目すべきは、扶占Ｌ（ふけい・フーチ）あるいは扶鸞
という宗教的な技術と印刷文化との融合である。扶占Ｌとは、降筆、即ちお
筆先のことで、典型的には沙盤と呼ばれる台の上に細かい砂をしきつめ、
そこに職能者が神々から下される言葉を文字（あるいはそれに類するしる
いにしてあらわしてゆく。それを書き留めて、編集を加えて版木に刻
み、神々の言葉が書物として生成・流布されてゆくのである（５）。とりわけ
明代後期から現代にいたる中国では、この方法によっておびただしい数の
宗教書（乱書）が生成されてきた。それらを実践する人の多くは、宗教的
には伝統道教や仏教の専門的訓練を受けたとは限らず、むしろ彼らの教養
の基礎をなす、儒仏道のおしえが混然と混じり合うことが普通である。呂
洞賓は、この占Ｌ筆によって降ろされる神格の中でも最もポピュラーな仙人
であった。このような宗教活動は、数人の身軽な仲間たちが集まって、比
較的気軽に始めることも可能なのである。
　つまり、不死の世界は、伝統的な宗教組織においては階層的に区隔され
るなどして必ずしもアプローチが容易なものではないが、小さな宗教結社
や信仰サークルのようなグループは、むしろ容易に接近し、接触すること
が可能なものなのである。
　　　　　　　　　　　Ⅲ　全真教と呂洞賓
　次に、呂洞賓信仰と全真教の関係を、上で述べてきたような視点から概
観してみたい。全真教とは、１２世紀に映西省咸陽出身の王重陽を開祖と
して立ち上げられた神仙修行のサークルを母胎として成長した、近世中国
の代表的宗教伝統のひとつである。また、王重陽の弟子（七真と言われ
る）の世代以降は霊宝斎をはじめとする伝統的な道教儀礼を実践すること
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が一般的であり、道教として認識されることが通例である。しかし、全真
を全真たらしめている重要な要素は何かといえば、やはりそれは閉鎖され
た修行場（圓堵・環堵）もしくは共同の修行場（鉢堂）で瞑想を実践する
ことにより内煉を行い、個人の修行者として神仙の境地を目指す点にあ岩６）。
同時に、彼らは師承の系譜を非常に重視し、祖師以来の道の継承を強調す
る傾向がある。また、清規（しんぎ）を定めて修行空間を運営するための
規則を明確にするのも特徴である。これら瞑想を主体とし、祖師以来の法
統を重視し、清規を作るという点についていえば、禅宗の影響を強く受け
た伝統であることが一目瞭然なのである。先に述べた五祖七真という言い
方も、禅宗に所謂五家七宗を模したものであろう。ただし、その目指すと
ころが成仏ではなくあくまで成仙にあり、地域社会に対しては道教儀礼を
行うという点で禅宗とは端的に差異化されるといえる。
　では、このような神仙修行の組織は仙人呂洞賓とどう関係するのであろ
うか。実は、全真教の歴史においては、全真教が出現したり、大きな変化
を遂げたり、あるいは伝統が消滅しかねない危機的状況に際して、呂洞賓
信仰が重要な役割を果たす様子を確認することができる。そのことを下で
三靴こわたって見てゆこう。
　（１）教祖の誕生と呂洞賓信仰
　王重陽は、４８歳の時（１１５９年）、映西終南の甘河鎮において不思議な仙
人と出会い秘訣を授かった（甘河鎮の遇仙）。晩年、王重陽は弟子の馬丹
陽（１１２３－１１８３）に対して、この時に出会った仙人は呂洞賓、すなわち呂
祖であることを述懐したという。
　王重陽が呂祖を自らの祖師とした事の背景には、当時、華北華南を問わ
ず呂洞賓への信仰が大きな高まりを見せていたことがある。呂洞賓は特に
士大夫を中心に信奉され、北宋以来、呂洞賓に仮託された詩が多く作ら
れ、知識人の間で愛好されていたことはさきに述べた通り。つまり、王重
陽は、自分に秘訣を授けた仙人を、呂洞賓という当時世間の誰もが知って
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いる仙人へと同定したのである。そこにどんな意図があるにせよ、王重陽
が自分の遇仙経験を、当時最もありふれた、誰もが夢見るような経験とし
て解釈し、結晶化させていることは興味深い。全真教の出発点は、一般社
会に広く共有された仙人へのあこがれとほとんど同じ位相から出発してい
るかのように語られるのである。
　その後、〈呂洞賓一王重陽〉という伝授は、全真教の祖師たちの伝記集
が編まれるたびに、過去に向って拡張されてゆく。すなわち秦志安
（１２４１）『金蓮正宗記』ではく束華帝君（「全真第一祖」）一鍾離権（「金蓮
正宗第二祖」）一呂洞賓および劉海蛉一王重陽〉という系譜へと延長され、
さらに劉志玄（１３２６）『金蓮正宗仙源像伝』では、そこに混元老子すなわ
ち老子が加えられ、く老子一東華帝君一鍾離権一呂洞賓および劉海蝶一王
重陽〉とする老子にまで遡る祖師の系譜が完成するに到る。
　つまり、呂祖と王重陽の師弟関係は、最初は当時の一般的な呂洞賓信仰
のありようにそっくりおさまるようなところから出発したにもかかわら
ず、全真教が教団としての体裁を整えるにつれて、自身の伝統を他の仙道
の系続からは截然と区別するような（とりわけ、張道陵を重んじる正一教
からは明確に区別されるような）独自の系譜へと成長していったのであ
る。（蜂屋邦夫『金代道教の研究一王重陽と馬丹陽』汲古書院、１９９２参
照。）
　（２）１４世紀初『純陽帝君神化妙通紀』一呂洞賓説話の全真教的な編集
　　　と南北宗の融合
　全真教はやがて全中国規模の宗教伝統へと展開する。その発展の過程で
見逃すことができないのが、元朝期における華南の仙道修行者たちによる
全真への合流である（７）。南の修行者たち（彼らの師承は南宗といわれる）
による全真への合流は、南北の師承の系譜の統合によって表現されること
がある。この南北の系譜を連結させる際に、呂洞賓が媒介の役割を果たす
例のあることが注目されるのである。　１４世紀のごく初頭に南宗の全真道
　６０
???
?太上老君一東華帝君一鍾離権一呂洞賓一劉海竣
　　　　　　　開かれたエデンー中国神仙信仰を考えるための補助線
士李道純の弟子の苗善時が著した『純陽帝君神化妙通紀』は、宋代に士大
夫たちによって記録された、呂洞賓の出没に関わるものを中心とする９５
則の説話から成り、呂洞賓出没説話集としては最大の規模をそなえる文献
である。しかし、それは単に民間の説話を集めただけでなく、民間に流布
していた鍾離権から呂洞賓への伝道を描く説話の中に、上に見たく太上老
君一東華帝君一鍾離権一呂洞賓〉という全真教独自の伝道の系譜を
埋め込んだのである。同時に、民間の鍾呂伝道説話のなかに存在する、鍾
離権以外の師からの伝授の場面を消し去って、全真教の系譜に合致する話
へと整理していることも指摘できる。
　このような、全真教的な系譜意識を全面に押し出した『妙通紀』は、さ
らに『悟真篇』の著者張伯端の伝授を継承する南の仙道修行者の系譜と、
王重陽の系譜である北の伝道の系譜とを、呂祖および劉海竣を媒介に立て
ることで連結した。このようにして、本来華北で展開した全真教とは異な
る系譜をもって発展していた江南の金丹道の道士達が、自らの系譜を全真
の中へと位置づけようと試みた時、呂洞賓（および劉海蜂）に対する祖師
信仰のレベルで操作を加えるということが非常に便利だったと考えられる
のである（８）。
（北）王重陽一七真
（３）１８世紀後半～１９世紀初頭：清朝中期の呂祖扶占Ｌ信仰による全真教
　　への介入
蒙古・元朝期に王朝と結びついて隆盛を迎えた全真教は、明朝期になる
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（南）張伯端一石泰
（三伝）一白玉竣－（二伝）→道純一苗善時
と前代ほどの活溌さを失ってゆく。ところが、明末清初期を迎えると、全
真教では王重陽の弟子であり七真の一人である丘処機（１１４８－１２２７）の法
統を継承すると称する龍門派なる一派が興隆し、大々的な復興を遂げる。
この時、独自に龍門派を名乗る道士たちが複数登場するが、ここで特に注
目したいのは王常月という道士である。王常月（最盛期：１６２８－１６７４頃、
山西省上黛の人、龍門派第七代という）は丘処機の時期から途絶えていた
道教の戒を復興すると称し、順治１３年（１６５６）に北京白雲観、康煕２年
（１６６３）に金陵碧苑で多くの道士たちに伝戒したといわれる。彼が伝える
戒は初真戒・中極戒・天仙戒の三部から成ったという。実際には丘処機か
ら伝わったものではないが、これらを丘処機の戒法と称して伝えるところ
に、王常月の龍門派の最大の特色がある。王常月によって清朝期の全真教
は新たな興隆を迎えるのである。しかし、復興が一段落した後の、道光年
間初期の頃になると、王常月の戒法の伝統が途切れてしまって、その戒律
関係の文献も完全な形では伝わらなくなってしまっていたという（９）。
　注目すべきは、この時、途絶えてがちであった王常月の伝統を呂洞賓の
扶占しによって補おうとする動きが現れていることである。まず、蒋予蒲
（１７５５－１８１９、河南唯陽の人）による扶占Ｌ活動が注目される。蒋予蒲は四庫
全書繕書処分校官であると同時に呂洞賓扶占しの信徒であった。彼が自分の
占Ｌ壇で編んだ「道蔵輯要」のなかに、『三壇円満天仙大戒略説』（王常月の
所謂「天仙戒」に相当するものを、）と『清微宏範道門功課』が含まれる。
この二書はいずれも全真教の儀礼文献としての体裁を供えるが、蒋予蒲の
占Ｌ壇に降る神仙であり、呂洞賓の弟子と信じられている柳栗（柳守元）に
仮託して作られた占Ｌ書である。つまり、地上的な師資相承関係において継
承されてきた全真教文献ではなく、天上にいる神仙から直接蒋予蒲たちの
もとに下された（と彼らが信じる）全真教儀礼文献なのである。地上的な
伝統継承においては全真教の系譜には属していない蒋予蒲たちが、呂洞賓
とその弟子の介在によって、全真教の文献を天上の権威から直接入手し。
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　　　　　　　開かれたエデンー中国神仙信仰を考えるための補助線
全真教徒としてふるまうことを可能にしている文献であるといえる。（１Ｏ）
　もうひとりの注目すべき人物が閔一得（１７４７－１８３６、浙江省湖州の人。
湖州金蓋山の道士）である。彼もまた呂洞賓扶占し信仰の熱烈な信徒であっ
た。閔一得が呂洞賓の扶占Ｌを信奉するさまは、金蓋山に伝存する道書を集
成した叢書『古書隠楼蔵書』に収められる、呂洞賓所説とされる『三尼医
世説述』、およびその解説書である閔一得撰『読呂祖師三尼医世説述管窺』
等の書に最もよく窺うことができる。（呂祖とは呂洞賓を教祖に見立てる
一般的な呼称。全真教に限らず広く使われる。）これらは「三尼医世の教」
という金蓋山独自の呂洞賓信仰を基礎として説かれたもの。三尼とは、孔
子・如来・老子の三者をそれぞれ青尼・仲尼・牟尼として総括した呼称
で、「三尼医世の教」では、「文尼」と呼ばれる呂洞賓がこれら三尼を師と
して三教の教えを統括し、世間の衆生を教化・救済する役割を担っている
と想定する。『管窺』の中で閔一得は、呂祖の『三尼医世説述』に述べら
れた瞑想法に関して、自分の修行体験をもとに呂祖に質問し、更にそれに
対して占Ｌ筆を通じて得られた呂の答えを示して載せるということをしてい
る。つまり、閔一得による呂祖扶占Ｌ信仰の実践が、この「管窺」の中に如
実に示されているのである。さて、いまここで注意したいのは、閔一得に
よる次のような歴史把握である。彼によると、上述の王常月が伝戒を行う
にあたって、この『三尼医世説述』が弟子たちに授与されたというのであ
る（１１）。清初の王常月の伝戒行事の場で、金蓋山の扶占Ｌ信仰で作られたテ
キストが配布されるなどという事態は、事実としては考えられない。しか
し、閔一得はあえてそのような主張をすることで、王常月による全真教の
授戒と金蓋山における呂祖の扶占Ｌ信仰とを結びつけ、金蓋山で行われる呂
祖扶占Ｌ信仰の内容と王常月の伝道の主旨が一致していることを演出しよう
としているのである。（１２）
???
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　以上のように、全真教は少なくとも草創期、南宗の形成期、清朝中期の
王常月戒法の断絶期にあたって呂洞賓信仰の中に正統性の調達可能性を見
出すことで、新展開や再生を遂げている。これは、教団内部に、その教え
や新たな活動の正統性を保証する資源がもともと存在しない（草創期・南
宗への展開）、もしくは、その内的な正統性がついえてしまったとき（王
常月の戒法の断絶）、足下にある呂洞賓信仰から改めて正統性を調達し、
全真教としての活動を再開／創始することができるということを示してい
るように思える。呂洞賓を呼び出すためには、特別な資格は何もいらな
い。全真教の道士であろうがなかろうが、出家であろうが在家であろう
が、誰でも呂洞賓を自分の師として立てることができる。彼らは呂洞賓を
師とすることにより、教団が組織的にくみ上げてきた階梯や歴史的な段取
りを取り払って、天上的な不死のカーこの文章で言うところの開かれた
エデンのカーを直接自分の手元にまで引き寄せることができるのであ
る。不死の力を秩序化し分配する機構である全真教を創設・拡張・再活性
化させるための正統性を調達するにあたり、呂洞賓信仰のような秩序化さ
れていない開放的な力にアクセスすることが効果を発揮する。それは時と
して、元来全真教には属していなかったアウトサイダーによって実行され
るものでもあったのである。それでいながら、全真教の伝統はあたかもそ
れが綿綿として途切れることなく続いているかのような様相を呈しつつ、
「伝えられて」ゆくのである。全真教の伝統は、広範な社会に浸透してい
る誰もがアクセス可能な多元的な参加によって支えられた、ファジイであ
りながらも普遍性のある基盤に依存しながら更新され、生き延びてゆくの
である。これは、中国のある種の宗教的な正統性の根源が、きわめて広い
社会の中に涵養されていることを示しているかに思われる。
　一見、組織的な宗教の側から見れば、正統的とは見なし難い立場にある
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注　①　本稿は２０１１年１２月３日に早稲田大学戸山キャンパスで開催された多元文
　　化論系学会での同名の講演内容に若干の修正を加えたものである。
　②　幸田露伴「イ山人呂洞賓」蝸牛会編『露伴全集』１６、岩波書店１９５０初秋参
　　照。また、森「宋代における呂洞賓説話に過関する一考察」早稲田大学大学
　　院文学研究科『文学研究科紀要別冊』哲学・史学編１７、１９９０参照のこと。
　（３）大淵忍爾「初期の僊説」「初期の道教」創文社１９９１参照。
　（４）もっとも、神仙の不死を「エデン」の不死と同等視して、キリスト教世界
　　にはそのような不死の権利を享受する存在は最後の審判まで現れない、だか
　　ら神仙信仰の不死のほうが開かれている、という議論には、根本的な脆弱性
　　があることも確かである。例えば、中国の仙人とカトリック教会における聖
　　母を筆頭とする聖人たちの違いを、単に最終的な不死の権利を得ているかど
　　うかのみで議論しようとすれば、それはほとんど神学論争のような色彩を呈
　　するであろう。イ山伝と聖人伝の違いを分けることにどれほどの意味があるの
　　であろうか。このあたり、この「エデン」の比喩が「補助線」としてもかな
　　り脆弱である所以である。
　（５）扶乱については、志賀市子『中国のこっくりさん：扶鸞信仰と華人社会』
　　大修館書店、２００３を参照のこと。
　（６）森「全真教と内丹法一近世的仙道の展開」工藤元男・李成市編『アジア学
　　のすすめ：（３）アジア歴史・思想論」弘文堂２０１０所収参照。森「全真坐鉢
　　一元明期の全真教儀礼を中心に」福井文雅責任編集「東方学の新視点」五曜
　　書房、２００３年所収参照。
　　　　　　　開かれたエデンー中国神仙信仰を考えるための補助線
人々でも、神仙やその宗教の祖師たちをイメージし、語ることができてし
まう。組織的正統の外側に、その正統を回復したり変更したりできるよう
なより広い正統の淵源が（それは語りの習慣に近いようなレベルにおいて
だろうか）、外部記憶のように偏在しているのである。そして、この周縁
部からの伝統の再立ち上げは、極めて自発的なものである。こうした狭い
正統と広い正統の掛け合いの場に、「伝統継承」のからくりの少なくとも
その一部が垣間見えるようなのだ。
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　（７）華南の金丹道の実践者が次第に全真教に接近する歴史的変遷については、
　　横手裕氏「全真教の変容」『中国哲学研究』２、１９９０参照。
　（８）以上、森「『純陽帝君神化妙通紀』に見える全真教的な特徴について」「東
　　洋の思想と宗教」９、１９９２、『永楽宮壁画』中国外文出版者十美乃美社、１９８１
　　参照。
　（９）閔一得編「古書隠楼蔵書」所収「皇極関関証道仙経」巻下２８．
（１０）森「蒋予蒲の呂祖扶占Ｌ信仰と全真教－「清微宏範道門功課」の成立をめ
　　ぐって」堀池信夫・砂山稔編「道教研究の最先端」大河書房、２００６、同「清
　　朝全真教の伝戒と呂祖扶占し信仰一天仙戒現行本の成立をめぐって」「福井文
　　雅博士古稀記念論集－アジア文化の思想と儀礼」春秋社、２００５、同「「道蔵
　　輯要」と蒋予蒲の呂祖扶占Ｌ信仰」『東方宗教』９８、２００１参照。
（１１）「古書隠楼蔵書」所収「皇極間間証道仙経」巻下２７ｂ－２８ａ。
（１２）森「呂洞賓と全真教一清朝湖州金蓋山の事例を中心に」砂山稔・尾崎正
　　治・菊地章太編「道教の神々と経典」雄山閣出版、１９９９参照。
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